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Littérature et pratiques rituelles : le statut
sémiotique des signes mystiques
Résumé : Cet article s’inscrit dans notre projet de recherche portant sur l’analyse
des pratiques sociales telles qu’elles sont configurées dans la trame des œuvres
littéraires, en particulier la prose narrative. Il ne s’agit pas d’en faire une approche
thématique, mais de les considérer plutôt comme le quatrième niveau d’immanence
et de pertinence du plan de l’expression sémiotique. Aussi l’étude s’inscrit-elle dans la
rhétorique de l’intégration descendante qui se réalise lorsqu’un niveau d’immanence
supérieur est manifesté à un niveau inférieur, comme ici où les pratiques (4e niveau)
se manifestent au niveau du texte fictionnel (2e niveau).
Dans cette réflexion, est considérée comme « pratique rituelle » toute démarche
individuelle ou collective visant à mettre en œuvre un programme rituel : rites
divinatoires, sacrificiels, initiatiques, etc. Ce programme, dans sa mise en œuvre,
nécessite la construction d’une « scène » composée de signes, de textes, d’objets,
d’acteurs évoluant dans un espace-temps donné.
L’objectif de cette étude est d’examiner les modes d’identification des signes
mystiques par les sociétaires des textes fictionnels, de procéder à l’inventaire et à
la classification de ces signes à partir d’un corpus de romans africains.
Contenu axiologique, figuratif et thématique, Mystème, Pratique sémiotique, Rite,
Signe

Introduction

D

ans nos travaux antérieurs portant sur la problématique du texte
rituel (Dakouo, 2015), nous sommes parvenu à la conclusion
que « le mystère » est l’une des conditions du déclenchement du
programme rituel. Il se présente, en effet, comme une énigme
dont la résolution nécessite l’intervention d’un actant cognitif, le
mystagogue, qui relève de la catégorie générique des maîtres du
rituel. La nécessité du décodage du signe mystique est motivée
par le sentiment du numineux qui enveloppe le récepteur de ces
signes.
Présence Francophone, no 89, 2017
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	La tâche de l’herméneutique ou de l’exégèse mystique consiste
précisément à repérer, dans les textes narratifs, ces signes de
la manifestation, ou ce qui revient au même, à découvrir la face
sensible du mystère et à remonter jusqu’à sa dimension immanente.
De cette manière, on perçoit nettement la dimension inquiétante,
voire angoissante d’une situation mystérieuse : sentir le danger ou
le bonheur sans savoir comment l’éviter ou le saisir. Ainsi, le signe
mystique peut être situé sur les deux dimensions de la catégorie
axiologique, euphorique et dysphorique, la polarisation axiologique
étant relative à la convention socioculturelle du milieu producteur
de ces signes.
	Sur les plans théorique et méthodologique, l’étude s’appuiera
sur un des niveaux sémiotiques du parcours génératif du plan du
contenu, la sémantique discursive, et sur un corpus de neuf romans
africains : ceux-ci, provenant de la même aire géoculturelle, l’Afrique
de l’Ouest, formeront la plus grande unité linguistique de notre
analyse, les romans se complétant les uns les autres. Ainsi, après
avoir défini le signe mystique, appelé désormais mystème, l’article
déterminera d’abord les critères qui permettront de l’identifier avant
de procéder à sa description typologique.
Mystère et signe mystique
	Les dictionnaires de langue, même ceux destinés aux plus
jeunes, définissent le mystère, soit comme « ce qui est (ou est cru)
inaccessible à la raison humaine », soit comme « ce qui est inconnu,
caché (mais qui peut être connu de quelques personnes) » (Le
Robert Collège, 1997).
Ces indices définitoires permettent de dégager deux traits
sémiques fondamentaux : /information cachée/ et /information
connue de quelques-uns ou même de personne/. Ce second trait
constitue, à vrai dire, la substance du mystère. Il dessine, en effet,
l’axe graduel du mystère sur la dimension de « l’intensité » allant
du plus (+) au moins (-) mystérieux. Il hiérarchise deux sortes de
mystères, le mystère total (+) et le mystère partiel (-). Le second,
moins intense, peut être levé, et donc porté à la connaissance
d’autrui, à la condition cependant d’être initié. Il y a ainsi autant
de mystères partiels que d’initiations, que celles-ci prennent la
forme d’un rituel, c’est-à-dire imposées et organisées par le groupe
https://crossworks.holycross.edu/pf/vol89/iss1/12
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social selon des critères bien définis, ou qu’elles proviennent tout
simplement de l’expérience de l’individu. Dans l’un comme dans
l’autre cas, la diffusion et l’acquisition des connaissances sont
fondées sur ces mystères partiels qu’il faut sans cesse réduire
jusqu’au terme de la vie.
	Le mystère est total lorsque le secret est inaccessible à la raison
humaine. C’est le mystère suprême où l’esprit humain reconnaît,
quelque part, que l’univers est fondé, non pas sur la rationalité
humaine, mais sur la volonté d’un être transcendantal, que cet être
soit anthropomorphisé ou qu’il soit confondu à l’inconscient structural
de l’univers.
	Le contexte des œuvres nous oriente vers la sémiotique de la
communication. En effet, selon l’univers de croyance du personnel
des romans, la Nature communique avec l’Homme par de petits
signes qu’elle émet ; il appartient à celui-là de s’approprier ces
messages pour son bien-être personnel et collectif. Or si a priori
ces signes peuvent être perçus par tout usager de la Nature, leur
nature mystique, par contre, n’est pas reconnaissable par n’importe
quel récepteur. C’est en cela qu’en première approche, le mystère
ou signe mystique peut être défini comme un signifiant sans signifié.
Autrement dit, le signifiant est le point d’ancrage du mystère. Celuici, par sa face sensible, relève toujours de l’ordre de la perception,
selon les voies sensorielles sollicitées pour la transmission (vue,
odorat, ouïe, goût, toucher).
	Dans la perspective d’une sémiotique de la communication,
l’analyse du signe mystique ou mystème met donc en exergue
les six facteurs de la communication : l’émetteur (i) de nature
transcendantale, le message (ii) se confondant avec l’information
cachée, le code mystique (iii), le canal (iv), c’est-à-dire les voies
sensorielles sollicitées dans la transmission, le récepteur (v) du
message, de nature humaine et le contexte social et psychologique
dans lequel l’actant diégétique reçoit le message.
La problématique du signe mystique, tel que défini, repose sur
la compétence du récepteur à qui incombent l’identification, la
reconnaissance et le décodage dudit signe. Il faudra distinguer,
selon les situations, quatre types de récepteurs :
Ce néologisme que nous avons conçu désignera tout signe linguistique, du monde
naturel ou de tout autre système de représentation contenant un des traits sémiques
du sémème « mystère ».
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Récepteur 1 : perçoit un signe mais ne reconnaît pas son statut
mystique (récepteur candide) ;
Récepteur 2 : reconnaît la nature mystique d’un signe mais ne sait
pas l’interpréter (prise de conscience de l’ignorance) ;
Récepteur 3 : perçoit certains signes mystiques et sait les
interpréter ;
Récepteur 4 : capable d’identifier et d’interpréter tout signe mystique ;
stade suprême de la connaissance mystique : c’est le mystagogue
dans toute sa plénitude.
Ces différents niveaux de décodage du signe mystique
représentent les cercles initiatiques, plus ou moins institutionnalisés,
qui gouvernent l’univers mystique. C’est dire que le mystère est un
code social et transcendantal que l’on peut apprendre et maîtriser
plus ou moins. Certains groupes sociaux en sont spécialisés, comme
les devins, oracles, chiromanciens, cartomanciens, géomanciens,
etc. Ils pratiquent l’art divinatoire en cherchant à découvrir ce qui
est caché par des moyens qui ne relèvent pas d’une connaissance
naturelle.
Bref, le mystère s’inscrit ainsi, globalement, dans une sémiotique
de la communication dans la mesure où prévaut, chez le récepteur, la
décision sémiotique, c’est-à-dire l’obligation, au regard du contexte,
d’attribuer un « signifié second » à ces petits signes transmis par
l’univers cosmique ou surnaturel ou les différentes formes oniriques
du rêve, du songe, de la vision.
Après cette approche définitoire, il convient d’examiner à présent
les modes d’identification de ce signe par les instances du récit.
Signes mystiques et modalités axiologiques : les procédures
d’identification
	Les signes mystiques sont d’abord des signes comme les autres
et, pour aller au-delà de leur statut ordinaire, leur décodage doit
s’opérer au moins en deux temps.
Premièrement, les figures du monde naturel, onirique et mental
sont perçues et identifiées comme telles, tel animal ou objet, par
exemple. C’est le niveau dénotatif où le récepteur voit un animal et
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l’identifie comme « caméléon », ou entend un cri et l’identifie comme
« miaulement » (un sujet percepteur non initié au code mystique (R1)
peut se limiter à cette étape).
	Dans un deuxième temps, intervient l’opération de symbolisation,
car sous le signifié 1 manifeste se cache le signifié 2 immanent ;
c’est-à-dire un deuxième sens supposé être plus pertinent que
le premier. Ce second sens trouve sa logique dans l’univers de
croyance du sujet percepteur qui affecte tel ou tel sens symbolique à
tel ou tel élément de l’univers. Le second sens vient ainsi déloger le
premier : le caméléon n’est plus perçu seulement comme un animal,
mais comme le symbole du danger. La perception de l’animal ouvre,
pour le sujet percepteur, une temporalité dangereuse, il évolue
désormais dans un environnement menaçant. Le moment décisif
du parcours mystique du signe est l’affectation à « caméléon » du
sème /danger/ qui relève de la catégorie axiologique, en l’occurrence
l’actualisation de la dimension dysphorique. Autrement dit, le
passage d’une unité linguistique du statut de signe ordinaire à celui
de signe mystique se réalise par la modalisation axiologique, c’està-dire par la corrélation entre le contenu figuratif ou thématique
d’un signe et un contenu axiologique. Dans l’exemple ci-dessus, au
contenu figuratif de caméléon est corrélé un contenu dysphorique,
le malheur imminent.
	Dans l’univers diégétique, cette seconde activité interprétative
relève soit du niveau énonciatif, soit du niveau narratif, car elle
implique le narrateur et le personnage. La reconnaissance du statut
mystique d’un signe est donc tributaire du discours de ces deux
instances du récit. Ainsi, dans l’univers des œuvres, les actants
de l’énonciation et ceux de la narration se transforment en sujets
d’évaluation thymique portant sur le contenu sémantique (figuratif
ou thématique) de certains signes.
Dans les exemples ci-dessous, l’évaluation est effectuée par le
narrateur :
Dans sa hâte, il heurta violemment une pierre. Le sang gicla du
gros orteil de son pied gauche : c’était un mauvais signe (Da,
2009 : 11).
Depuis un certain temps, ses nuits était hantées de rêves
étranges […]. Une autre fois c’était le miaulement d’un chat qui
D’une manière générale, les sémioticiens s’accordent pour établir une équivalence
entre catégorie axiologique et catégorie thymique (voir Hébert, 2009 : chap. 8
et 9).
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avait réveillé Kila en pleine nuit : miaulement qui ressemblait aux
pleurs d’un enfant et qui faisait dresser les cheveux sur la tête (Da,
2009 : 12).

Dans le premier exemple, l’unité linguistique significative est « il
heurta violemment une pierre […] du gros orteil de son pied gauche ».
Sur le plan de la sémantique discursive, cet énoncé linguistique
relève du figuratif abstrait : le lecteur pouvant se représenter le fait de
heurter une pierre avec le gros orteil gauche. C’est le commentaire
polyphonique, « c’est un mauvais signe », où semblent se superposer
la voix du narrateur et celle du personnage, qui affecte à cette
figure sémantique une dimension axiologique : l’acte manqué est
source d’inquiétude, le personnage venant de se créer une situation
potentielle de malheur.
	Dans le second exemple, les indices thymiques sont si élevés
que l’on pourrait même parler de saturation axiologique. D’abord
le paragraphe introductif, œuvre du narrateur-évaluateur, annonce
une série « noire » à travers les épithètes « hantées » et « étranges »
qui situent les événements à venir sur un axe dysphorique. Ensuite,
l’isotopie dysphorique se poursuit par le double travail rhétorique
de l’anthropomorphisation et de la métonymie ; d’un côté le
« miaulement » devient « pleurs d’enfant » par transfert des sèmes
humains à chat, et de l’autre côté, le figuratif abstrait, « faire dresser
les cheveux sur la tête », est l’expression métonymique de la peur
suscitée par le « miaulement » chez le personnage. Par ailleurs, le
moment du miaulement est lui-même dysphorique, « en pleine nuit ».
En bref, tout ce processus de polarisation axiologique se trouvait
condensé, par anticipation, dans le lexème « lugubre ».
	Cependant, il importe de souligner que sur le plan ontique la
polarisation axiologique ou thymique n’est pas toujours clairement
orientée. En effet, dans certains cas de figure, la perception du signe
plonge, certes, l’observateur-évaluateur dans un état d’inquiétude
et d’angoisse immédiat, mais cela est dû justement au fait qu’il
ne sait si les événements à venir sont de nature euphorique ou
dysphorique. Le sujet est alors dans un état phorique où le possible
peut s’orienter positivement ou négativement. C’est cette situation
que traverse l’un des personnages de Halombo : « Trois années
auparavant, mon frère Doumapi avait fait une découverte insolite
en brousse. Il avait vu des caméléons en plein accouplement […].
Peu de temps après cette découverte non souhaitable, il vit encore
La démarche rituelle opère justement selon les modalités ontiques en évitant le
passage du virtuel (le danger est possible) au factuel (le danger est effectif).
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deux bracelets métalliques entrelacés… » (Samboué, 2001 : 105).
L’emploi de « insolite » et de « non souhaitable » indique bien que
l’émotion suscitée par la vue des caméléons accouplés est vécue
négativement par le personnage, même s’il n’appréhende pas
clairement ce qui pourrait advenir. Cet exemple illustre la situation
de R2 : le récepteur est conscient de la nature « inquiétante » du
signe mais ne sait l’interpréter. Dans ce cas de figure, il faut recourir
à des acteurs plus compétents dans la connaissance des affaires
mystiques. Dans l’œuvre, le personnage aura recours aux « vieux »
qui s’en référeront eux-mêmes aux devins. C’est à l’issue de ce
parcours rituel que se précisera l’orientation axiologique du signe
mystique, en l’occurrence la dimension euphorique par l’intronisation
du personnage dans le cercle élevé des devins.
	Ainsi présentées, les modalités de reconnaissance du signe
mystique peuvent montrer quelque limite. En effet, le principe
théorique et méthodologique de l’immanence textuelle qui gouverne
l’étude interdit l’exploitation de données extratextuelles. Or, une
enquête anthropologique ou ethnolittéraire, prolongeant l’immanence
des œuvres littéraires, pourrait justifier les raisons pour lesquelles
dans telle ou telle communauté humaine, tel ou tel signe est frappé
de mysticité, étant entendu que le passage du signe ordinaire au
signe mystique ne relève pas d’une convention individuelle mais
collective. Le signe mystique étant en principe motivé et non
arbitraire, ces enquêtes devraient permettre de découvrir les lois
de ces symbolismes. Il s’ensuit, logiquement, qu’un signe mystique
n’a pas une dimension universelle, son contrat fiduciaire ne valant
que pour une société donnée ; toutefois, une approche interculturelle
pourrait révéler que certains signes mystiques sont communs à de
nombreuses communautés culturelles. En dépit de cette réserve
méthodologique, certaines informations de nature intertextuelle
pourraient être convoquées pour justifier le symbolisme de certains
signes mystiques.
	Après avoir précisé les conditions à remplir pour qu’un signe
ordinaire soit considéré comme un mystème, nous allons, dans
la partie suivante, examiner de manière concrète comment cela
s’effectue dans les œuvres et procéder de manière provisoire à la
classification des unités retenues.
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Esquisse typologique des mystèmes
	La typologisation et la caractérisation consistent ici à déterminer
les unités constitutives du paradigme « mystème » tel qu’il peut être
construit à partir du corpus littéraire. Le critère principal repose sur la
composante sémantique du mystème, c’est-à-dire sur son contenu
figuratif, thématique et axiologique. L’objectif n’est donc pas de
décrire le principe hiérarchique qui existerait entre les signes du
mystère, mais plutôt de déterminer la corrélation qui existe entre
eux. Cette première esquisse typologique révèle l’existence de deux
types de signes mystiques : les mystèmes figuratifs et les mystèmes
oniriques.
	Sur le plan sémantique, la sémiotique distingue trois types de
contenu : figuratif, thématique et axiologique. Le figuratif, qui est
l’objet de cette partie, est donc un élément de contenu ou un sème
qui évoque tout ce qui peut être mis en relation avec la perception
sensorielle (par opposition au thématique qui est d’ordre conceptuel
et à l’axiologique qui évoque tout ce qui est relatif au plaisir ou au
déplaisir). Aussi considère-t-on comme figuratif, « tout ce qui peut
être directement rapporté à l’un des cinq sens traditionnels : la vue,
l’ouïe, l’odorat, le goût et le toucher ; bref tout ce qui relève de la
perception du monde extérieur » (Courtés, 1991 : 163). Autrement
dit, il y a figuratif quand le signifié d’un système de représentation
a un correspondant au niveau du signifiant du monde naturel (voir
Greimas et Courtès, 1979 : 146), c’est-à-dire quand les figures du
contenu (ici de nature linguistique) correspondent aux figures du plan
de l’expression du monde naturel (les composantes de la Nature
par exemple).
Le principe de la figurativité cherche, en effet, à déterminer
les relations qui existent entre les systèmes de représentation
symbolique (quel qu’en soit le support) et le monde référentiel. Il
implique les notions classiques de « mimésis », de « ressemblance »,
« d’illusion ou d’impression référentielle ». Ce principe mimétique est
si prégnant dans la théorie esthétique africaine qu’il se dégage la
forte impression que l’Art se ramène à la reproduction du réel, depuis

Nous excluons, pour des raisons de contrainte liées aux volumes des articles, les
mystèmes thématiques dans cette première approche. Cette catégorie regroupe
les signes mystiques dont le signifié est de nature abstraite ou conceptuelle.
Contrairement donc aux figuratifs, ils ne sollicitent pas de compétence perceptive
(exploitation des canaux sensoriels), n’ayant pas de correspondant dans le monde
référentiel.


https://crossworks.holycross.edu/pf/vol89/iss1/12

8

Dakouo: Littérature et pratiques rituelles : le statut sémiotique des sig

132

Yves Dakouo

la statuaire traditionnelle jusqu’aux œuvres sculptées sur granit,
depuis le conte oral jusqu’aux littératures écrites. La prédominance
de ce courant esthétique dans les études africaines renforce, pour
ainsi dire, la pertinence de ce critère sémantique comme un des
modes de structuration des mystèmes.
Aussi classera-t-on, dans la catégorie sémantique du figuratif,
tous les signes qui se réfèrent à la nature, c’est-à-dire à l’univers
terrestre ou céleste. L’Univers est alors perçu comme un espace de
haute densité mystique et il appartient aux destinataires humains de
savoir décrypter ces signes afin de pouvoir « dominer » leur existence
en tant qu’individu ou en tant que groupe social (familial, villageois
ou même ethnique). Le narrateur du Dernier sîm-bon exprime avec
lucidité cette réalité :
Les arbres, les bêtes, les pierres, le souffle des feuilles pouvaient
exprimer ce qui, aux hommes, restait insondable. Ce petit monde
sauvage, à l’instar de la grande brousse, était un livre qui s’ouvrait
aux initiés, un lieu qui minait les événements futurs dans le monde
humain (Goro, 1997 : 38).

Selon le niveau de profondeur, c’est-à-dire selon les paliers du
parcours génératif, la sémiotique distingue le figuratif iconique du
figuratif abstrait, le premier étant plus concret, plus proche des
figures du monde que le second : par exemple, « l’épervier », en
tant qu’oiseau, serait considéré comme un figuratif iconique, tandis
que « le vol de l’épervier » relèverait du figuratif abstrait. Toutefois,
dans un souci de simplification, notre analyse retiendra la catégorie
globalisante du figuratif iconique en y intégrant la sous-catégorie du
figuratif abstrait.
	Dans cette perspective, les mystèmes iconiques regroupent tous
les signes mystiques (de nature linguistique) qui expriment une
forte ressemblance avec les figures du monde référentiel (le monde
naturel). Ils désignent plus exactement des objets ou des êtres
que l’on est susceptible de retrouver dans le monde réel dans une
culture donnée. Si ce ne sont pas des êtres ou des objets « réels »,
ce pourrait être des êtres auxquels l’imaginaire populaire attribue
des traits du réel : c’est le cas des fées, des génies qui peuplent de
nombreux récits.

C’est le cas au Burkina Faso où il existe un important musée à ciel ouvert d’œuvres
sculptées dans le granit. Il est situé à Laongo, à une quarantaine de kilomètres de
Ouagadougou.
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En définitive, la corrélation du figuratif avec les organes sensoriels,
supports matériels de la perception du signe, permet de déterminer
deux types de mystèmes iconiques selon le mode perceptif, les
mystèmes iconiques visuels et les mystèmes iconiques sonores.
Les mystèmes iconiques visuels
	Dans le contexte des œuvres littéraires, cette catégorie de signes
mystiques est de loin la plus importante puisqu’elle regroupe, pour
l’essentiel, des êtres, objets du monde naturel : animaux, oiseaux,
plantes, éléments du Cosmos, etc.
Les mystèmes liés aux animaux et aux oiseaux
Ils regroupent les signes mystiques dont l’ancrage référentiel est
un animal. La référence aux extraits textuels permettra de justifier
et de montrer le mode de constitution de ces signes mystiques.
Le caméléon
	De retour des champs, le personnage principal de Au gré du
destin fit la rencontre d’un animal qui donnait l’impression qu’il
apprenait à marcher :
La queue enroulée à moitié, l’œil en rotation, il soulevait deux
pattes du même côté. Il les maintenait dans le vide, la patte avant
tendue, celle de derrière légèrement repliée. Pendant quelques
secondes, il balançait son corps d’arrière en avant. Puis reposant
tout doucement les pattes, il levait les deux suivantes. Et l’ensemble
de cette gymnastique se reproduisait […] Il savait que cette bestiole
pouvait attirer ou présager quelque malheur. En particulier lorsqu’il
[sic] rencontrait quelqu’un de front, comme cela venait de se passer
(Hien, 1989 : 90).

	La description métonymique permet de reconnaître le caméléon.
C’est l’initiation partielle du personnage aux traditions populaires qui
lui permet de savoir ce qui se cache « sous le signe caméléon ».
La résolution de la tension dysphorique dans laquelle il se trouve
l’amènera sans doute à prolonger l’exploration du mystère en se
référant à d’autres mystagogues.
	Dans Mort héroïque, dès l’ouverture du roman, l’un des
personnages principaux, le père du héros, est troublé par sa
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rencontre avec un caméléon : « De petits autres faits insignifiants
mais suffisamment éloquents l’avaient ébranlé. Il avait croisé un jour,
trois fois de suite, des caméléons sur sa route » (Da, 2009 : 12). Il
en est de même dans Halombo, avec l’exemple cité plus haut où le
personnage fait la « découverte insolite » de caméléons en brousse
et décide de s’en référer aux anciens. Dans ces deux exemples,
le commentaire des narrateurs (insignifiants, éloquents, insolite),
la perturbation psychologique des personnages (ébranlé) et leur
comportement (la consultation des vieux), révèlent bien que le
caméléon n’est pas un animal ordinaire.
L’iguane
	Dans Le dernier sîm-bon, Domba Coulibaly est l’un des derniers
grands chasseurs (sîm-bon) dont la mort mettra une fin certaine à
l’épopée de ce peuple chasseur. Lors d’une courte promenade dans
la forêt sacrée du village, l’iguane croisa son chemin :
Il s’arrêta et regarda l’animal disparaître dans les buissons. Ce
signe assombrissait peut-être le ciel. L’iguane était l’animal totem de
Banou et il ne se montrait à un fils de Banou que pour annoncer un
événement heureux ou malheureux. Domba, pessimiste, redouta le
malheur. Une mauvaise nouvelle l’attendait-il ? (Goro, 1997 : 38).

	Ce passage, en peu de mots, met en œuvre tout le processus
de constitution du signe mystique :
- perception du signe : la rencontre impromptue avec l’animal ;
- trouble chez le personnage le plongeant dans une situation
d’angoisse : corrélation entre contenu figuratif et contenu
axiologique ; cela implique un certain niveau de compétence
mystique du personnage. En effet, bien que les deux voies de la
catégorie axiologique soient possibles, la rencontre avec l’animal
pouvant ouvrir une perspective heureuse ou malheureuse,
celui-ci s’oriente néanmoins vers la polarisation axiologique
négative ;
- motivation de la loi symbolique établissant le pacte social du
groupe avec l’animal et instituant de ce fait l’iguane comme signe
mystique, celui-là étant, à l’issue du contrat mythique, le totem
du groupe social.
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Le serpent
L’enfant noir de Camara Laye a fait connaître sur le plan mondial
la place du serpent dans la famille des forgerons de Kouroussa :
Un jour, je remarquai un petit serpent noir au corps particulièrement
billant, qui se dirigeait sans hâte vers l’atelier. Je courus avertir ma
mère, comme j’en avais l’habitude ; mais ma mère n’eut plus tôt
aperçu le serpent noir, qu’elle me dit :
- Celui-ci, mon enfant, il ne faut pas le tuer : ce serpent n’est pas
un serpent comme les autres […]. Ce serpent est le génie de ton
père (Laye, 1953 : 15).

Ce reptile assume les mêmes fonctions mythiques que l’iguane
dans Le dernier sîm-bon : il est le totem de la famille, l’incarnation de
leur ancêtre. Le discours didactique de la mère (et plus tard celui du
père ; ibid. : 17-20) explicite le statut mythique et sacré de l’animal :
il est le porte-bonheur de la famille (dimension euphorique).
L’épervier
L’initiation du personnage aux mystères lui permet de faire la
différence entre le vol ordinaire d’un épervier et un vol chargé
de message. Étant lui-même devin, le personnage Kotigui lève
l’inquiétude (dimension dysphorique) suscitée par le vol de l’épervier
en consultant les esprits : « Il y a des signes qui ne trompent pas ;
j’ai été prévenu avant-hier par le vol d’un épervier, une consultation
expresse m’a confirmée l’arrivée d’un voyageur lointain » (Damsouss,
2009 : 39).
Les mystèmes liés aux plantes
L’iroko
	La nouvelle de Jean Pliya, L’arbre fétiche ([1977] 2004), exprime
avec gravité une situation de conflit interprétatif autour du statut
d’un arbre, l’iroko. Pour les tenants de l’Afrique traditionnelle, sous
cet arbre se cachent les ancêtres, par conséquent, l’abattre serait
commettre un déicide. Par contre, pour les tenants de la modernité,
adeptes du rationalisme occidental, l’iroko dont il est question est
un arbre ordinaire, par conséquent, il faut l’abattre afin d’y tracer
une voie à bitumer. Il y a donc confrontation de deux univers de
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croyance où ce qui est « vrai » pour les uns est « faux » pour les
autres. Sous forme condensée, le récit relate le mythe qui justifie le
pacte établi entre les divinités et les hommes autour de cet arbre,
pacte dont l’effet performatif confère à l’arbre le statut de sacré.
Le dénouement ultérieur de l’intrigue conforte le point de vue de
l’Afrique traditionnelle avec la sanction mortelle infligée à l’assassin
de l’iroko.
Le néré
	Dans Au gré du destin (Hien, 1989), le mystère du hululement du
hibou est renforcé par sa provenance : le gigantesque néré familial,
arbre reconnu comme étant le site privilégié de certains génies,
tantôt « bons », tantôt « mauvais », et cette ambiguïté axiologique
lui confère le statut d’actant mystique, statut obtenu par transfert
métonymique, le contenant (l’arbre) pour le contenu (les génies).
Les mystèmes cosmiques
	Au-delà des signes mystiques de nature animale ou humaine,
il y a d’autres signes visuels qui relèvent du cosmos : il s’agit ici
des tourbillons et d’autres manifestations visuelles qui suscitent
inquiétudes et angoisses chez les personnages.
Le tourbillon
Pour échapper à un mariage précoce avec un sexagénaire, le
jeune personnage féminin de 14 ans de Larmes de tendresse est
surpris dans sa fuite par un tourbillon :
Trop tard ! La bourrasque la happa et l’engloutit entièrement […]. Iayi
attendit le passage du vent […] et se remit à marcher en soliloquant :
« Ce sorcier s’est trompé de proie. Aujourd’hui, il rentrera bredouille
de sa randonnée cynégétique. Mon âme est coriace contre l’habileté
d’un sorcier et indigeste pour son estomac » (Hien, 2007 : 43-44).

	Le narrateur mystagogue explicite le comportement du
personnage :
Iayi s’était ralliée à la croyance superstitieuse qui assimile la
naissance d’un tourbillon à la manifestation de quelque sorcier, le
Ce sont là les termes du carré de véridiction (voir Greimas et Courtès,
1979 : 419).


Plus tard, c’est en se reposant sous un néré que le personnage central, Naalo,
rencontrera dans son rêve un géant qui le promènera partout dans le monde (Hien,
1989 : 113-115).
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jour. Alors, elle avait prononcé la formule magique de protection
usitée en la circonstance. Rassurée d’avoir ainsi conjuré son sort
vis-à-vis d’un éventuel mangeur d’âme, Iayi reprit sa marche et
accéléra le pas (ibid. : 44).

	En somme, le jeune personnage a bien intériorisé les habitus de
sa communauté devant certains événements : par son geste, il est
supposé avoir conjuré le mauvais sort annoncé par le tourbillon.
	Dans La mort héroïque, le chef de terre est ébranlé par certains
événements : « De petits autres faits insignifiants mais suffisamment
éloquents l’avaient ébranlé […]. Il avait été enveloppé par un
tourbillon géant qui a emporté son chapeau » (Da, 2009 : 12).
Bien qu’aucune explication métadiscursive n’explique
l’ébranlement du personnage, on peut formuler l’hypothèse que ce
sont les mêmes raisons que celles du personnage précédent, les
deux romans se situant dans la même aire culturelle. Le texte établit
d’une manière implicite une analogie entre le tourbillon et le sorcier :
la puissance du tourbillon (géant) symbolise celle du sorcier, celui-ci
étant par métamorphose, devenu tourbillon. On peut donc établir une
corrélation entre la « profondeur » de l’inquiétude du personnage et
le degré de puissance du vent.
Les feux follets
	Toujours dans Au gré du destin, un autre fait viole l’opacité de
la nuit : l’émergence de feux follets au-dessus du cimetière. Leur
évocation ne saurait être innocente. En effet, assimilées aux êtres de
la nuit au regard de leur statut lumineux, ces bestioles se manifestent
dans un espace « menaçant » pour les vivants : le cimetière ; par
transfert métonymique lié au contexte du discours, les feux follets
sont considérés comme des manifestations visibles des êtres de
l’Au-delà, en l’occurrence les morts. Pour l’actant collectif du roman,
les habitants de la grand-maison, la présence de ces êtres lumineux
annonce un événement dysphorique.
Les mystèmes psychosomatiques
	Ce type de signe mystique est à rattacher aux phénomènes
parapsychologiques ou paranormaux. Il prend ici les contours de
la communication télépathique où des personnes éloignées les
Supposition parce qu’il peut arriver que l’acte de conjuration échoue : dans ces
cas de figure, l’échec peut être dû à l’incompétence du personnage ou à la posture
idéologique du narrateur qui tourne en dérision ces pratiques.
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unes des autres se transmettent leurs pensées sans exploiter
les canaux « normaux ». Ces signes se manifestent, se rendent
visibles par certaines postures somatiques qui font penser à des
troubles organiques ou physiologiques mais qui ne sont pas de
nature pathologique. Peu d’œuvres littéraires actualisent ce type de
mystème, mais l’on trouve un bel exemple dans Au gré du destin.
	Le dernier signe vécu par le personnage alors qu’il travaillait aux
champs en compagnie de ses amis : « Naalo fut subitement pris d’un
malaise indéfinissable. Il ne ressentait pas un mal physique, mais son
agilité habituelle lui fit défaut » (Hien, 1989 : 99). Le trait sémantique
pertinent ici est de nature iconique abstraite ; il est actualisé par le
changement rythmique du travail du personnage : le passage d’une
allure rapide à une allure lente, le passage d’une allure collective
à une allure individuelle, celle du personnage. Ce changement
de rythme, perceptible par un actant observateur, est l’effet d’un
malaise psychosomatique qui est lui-même la manifestation d’une
communication télépathique entre le personnage et son épouse qui,
au même moment, était en parturition difficile. En décodant ce signe,
le personnage prend conscience des difficultés qu’il vivra dans un
proche avenir.
Les mystèmes iconiques sonores
	Les mystèmes iconiques sonores regroupent tous les signes
mystiques (de nature linguistique) qui expriment une forte
ressemblance sur le plan sonore avec les figures du monde
référentiel (le monde naturel). Il s’agit très souvent de cris d’animaux,
de chants d’oiseaux, ou de toute autre manifestation onomatopéique,
à condition que derrière ces sons se cache « autre chose ».
Le cri du hibou
	Dans Au gré du destin, l’impressionnant silence nocturne est
rompu par un hululement de hibou : à trois reprises son cri perça
la nuit. Dans de nombreuses traditions, le hibou est, par essence,
un actant mystique, précisément parce que son comportement est
l’exacte inversion de celui des hommes : il dort le jour et vit la nuit,
voit la nuit et est aveugle le jour. Cette inversion de l’ordre naturel
Cette inversion inquiétante des valeurs classiques permet de le rapprocher à
d’autres actants mystiques humains, les sorciers, qui sont, eux aussi, des êtres
de la nuit ; au plan littéral (ils opèrent souvent la nuit) et au plan métaphorique (ils
occupent le pôle du mal).
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fait de lui un être dangereux, considéré comme l’indice d’événements
lugubres10.
Le miaulement du chat
	Le vieil homme de Mort héroique est ébranlé par le cri de cet
animal : « Une autre fois, c’était le miaulement lugubre d’un chat qui
avait réveillé Kila en pleine nuit : miaulement qui ressemblait à des
pleurs d’un enfant et qui faisait dresser les cheveux sur la tête » (Da,
2009 : 12).
	Naalo, dans Au gré du destin, entendit au milieu de la nuit, alors
qu’il était sorti pour se soulager, un chat qui miaula quatre fois.
Le personnage reconnut là un signe étrange parce que le timbre
n’était pas tendre comme à l’ordinaire, il était plutôt rauque, comme
émis par un « gros bébé ». Et pourquoi avait-il miaulé quatre fois ?
Instinctivement, Naalo avait frémi et ses cheveux avaient semblé
marcher sur la tête (Hien, 1997 : 39).
Dans ces extraits provenant de deux romans différents mais
appartenant à une même région géoculturelle, il y a une similitude
de situations : temporalité (pleine nuit), imitation de la voix humaine
(gros bébé, enfant), réaction émotive de peur (dressement des
cheveux sur la tête). Les conditions axiologiques sont donc réunies
pour faire de ce miaulement un signe mystique.
Le chant du coq
	Dans Au gré du destin, le silence de la nuit est également
troublé par le chant d’un oiseau : le coq. Cet oiseau domestique
a la particularité de faire coïncider son rythme biologique avec
le rythme cosmique : les moments de son chant correspondent
toujours à certains moments de la nuit, de sorte qu’il est assimilé à
« l’horloge naturelle » dans de nombreuses sociétés. Cette régularité
lui confère une compétence temporelle supérieure à celle des
hommes, d’où la dimension mystique de cet actant. C’est pourquoi
le dérèglement de cette « horloge naturelle » est perçu comme une
anomalie aux conséquences dangereuses. En effet, les coqs forment
une communauté organisée et leurs chants obéissent à un ordre
hiérarchique rigoureux. C’est la rupture de cet ordre qui constitue
Autrement dit, dans la définition isotopique de « hibou », figurerait le trait « lugubre,
ou macabre » comme sème afférent, qui dépend du contexte culturel où il est ainsi
perçu.
10
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le signe de l’anomalie, signe perçu par un actant observateur
particulier, les habitants de la Grande concession.
	Le premier signe de cette anomalie est l’inversion de l’ordre
hiérarchique : le plus vieux des coqs, qui d’ordinaire intervient
après les plus jeunes, a été le premier, cette nuit-là, à chanter. Le
deuxième signe découle du premier, l’anticipation : il a chanté plus
tôt que d’habitude (Hien, 1997 : 10). En somme, l’anomalie repose
essentiellement sur l’inversion des rôles actantiels : le plus âgé
assumant les fonctions du plus jeune et inversement. Aussi l’acte
manqué de l’aîné de la basse-cour fonctionne-t-il comme l’indice
d’un événement futur dysphorique. L’énigme est ainsi posée et doit,
dans la suite de l’histoire, être résolue.
La chouette
	Dans Allah n’est pas obligé, c’est le « froufrou » d’un oiseau qui
suscite une certaine inquiétude chez les deux voyageurs nocturnes,
le vieux et expérimenté Tiécoura et le jeune Birahima :
Nous n’avons même pas beaucoup fait pied la route, même pas
un kilomètre : tout à coup à gauche, une chouette a fait un froufrou
et est sortie des herbes et a disparu dans la nuit […] Il [Tiécoura]
a dit qu’une chouette qui sort à gauche du voyageur est mauvais
présage pour le voyage (Kourouma, 2000 : 44-45).

	Le trait iconique provient de la nature onomatopéique du signe.
Dans la nuit « noire », il n’est pas toujours aisé de percevoir (par l’œil)
le vol d’un oiseau, mais par le bruit de son envol, il est possible de
déterminer son orientation. Tiécoura, féticheur fortement imprégné
des sciences occultes, sait identifier un oiseau par le « bruit qu’il
fait » et sait aussi interpréter le message qui s’en dégage selon la
direction prise par l’oiseau, en prenant le corps de l’observateur
comme centre de référence : ici une chouette venant de la gauche
des personnages. Le personnage exégète n’aborde pas la
« motivation » du signe mystique : pourquoi venir par la gauche est
mauvais présage, et pourquoi cet oiseau en particulier ? Certes, dans
l’imaginaire populaire, la « gauche » a mauvaise réputation, étant
victime d’une sorte de présomption du mal11, mais le lien entre cette
orientation spatiale et la chouette trouverait sa source probablement
dans la mythologie qui fonde le substrat culturel de la création de
l’auteur.
Dans Halombo, la mort brusque du chef de terre est source d’inquiétude. L’enquête
mystique révèle que sa mort serait la sanction infligée par les ancêtres parce qu’il
aurait égorgé les poulets sacrificiels avec la main gauche.

11
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Les mystèmes oniriques
	La particularité des signes mystiques oniriques provient de leur
source : la méta-réalité. Dans les œuvres littéraires, cette expérience
se réalise sous forme de rêve ou de vision qui constituent dans tous
les cas des modalités conceptuelles et sensorielles décalées par
rapport au réel. Dans la mesure où la littérature est elle-même de
nature fictionnelle, les formes oniriques dans le texte littéraire se
présentent comme une fiction dans la fiction, une fiction au second
degré qui s’apparente au trope fictionnel de Catherine KerbratOrecchioni (1986). C’est pourquoi on pourrait les assimiler à des
tropes mystiques.
Le rêve
	Le rêve doit être compris ici comme l’activité psychique qui se
produit pendant le sommeil, que celui-ci soit diurne ou nocturne.
Bien que cette séquence psychique ne soit pas sous le contrôle
du « dormeur », la conscience étant comme altérée, la tradition
populaire ou même scientifique (la psychanalyse) considère ce
fragment narratif comme un ensemble signifiant susceptible d’être
analysé sur le double plan de la forme et du contenu. Il n’est
guère donc surprenant de voir les écrivains exploiter ce potentiel
« sémiotique ».
	Dans Au gré du destin, un personnage, au cours de son rêve,
rencontra en plein jour et en pleine brousse « un groupe de sorciers
qui, cachés dans une touffe d’arbres, dévoraient l’âme d’un enfant »
(Hien, 1989 : 92). Surpris, les sorciers se fâchèrent et se mirent à la
poursuite du personnage avec leur coupe-coupe. Dans son rêve,
il se souvint des conseils d’un vieillard pour se débarrasser d’un
sorcier :
Il suffit de cracher à terre, de prendre une poignée de cette terre
et de la jeter en direction du sorcier qui aussitôt s’efface de la vue.
Naalo, alors, remua la bouche. Un jet de salive s’en échappa. Le
crachat n’alla pas au sol. Il retomba sur la poitrine du dormeur. La
sensation du liquide le réveilla. Le rêve se dissipa (ibid.).

On retrouve le même type de rêve dans Mort héroïque :
Dans un de ses rêves, il avait vu son fils Kono pourchassé par une
meute de sorciers furieux, armés de bâtons, qui voulaient sa peau,
qui voulaient le dévorer.
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Il avait dû son salut à un épervier géant descendu du ciel et qui
l’avait emporté dans les airs (Da, 2009 : 12).

Dans ces deux situations, les personnages ne peuvent s’empêcher
de penser que ce cauchemar n’est pas gratuit et que quelque
malheur les guette. En effet, le sorcier, en général, est perçu comme
un être maléfique, signataire d’un pacte avec les forces occultes.
Il est donc à craindre que l’acte qu’ils posent dans le rêve ne soit
qu’une préfiguration de ce qui arrivera au personnage. Ce savoir,
bien que relevant d’un niveau initiatique populaire, les amènera à
prendre des dispositions pour conjurer ce mauvais sort.
Larmes de tendresse relate le rêve d’une petite fille de 14 ans,
Iayi. Dans ce rêve, elle était mère d’un petit garçon qui allait à
quatre pattes et s’amusait dans la cour, entouré de poules et de
poussins.
Soudain, les coqs et la mère-poule poussèrent des cris d’alarme.
Au même moment Iayi vit un épervier jaillir des profondeurs des
cieux. Le rapace était énorme […]. Instinctivement Iayi jeta le pilon et
plongea en même temps que l’oiseau, elle sur son enfant, l’épervier
sur un poussin. Son menton heurta violemment le sol. Le choc la
réveilla, et le rêve prit fin (Hien, 2007 : 8-10).

Le fait que la jeune rêveuse, le lendemain, consulte sa tante est le
signe qu’elle s’inquiète des effets potentiels de son rêve. La réponse
énigmatique de celle-ci confirme bien l’hypothèse mystique du rêve :
« C’est un bien curieux rêve, ça ! N’y pense plus. Ce n’est pas de
ton âge » (ibid. : 10) L’entour dysphorique du rêve déclenchera plus
tard un parcours de divination.
La vision
	Celle-ci, quant à elle, relève des pouvoirs paranormaux dont
sont dotées certaines personnes capables d’avoir des perceptions
extrasensorielles. En ce qui concerne la vision, il s’agit d’être le
témoin visuel d’apparitions surnaturelles non perceptibles par
l’homme normal, c’est-à-dire ordinaire. Au gré du destin relate un
événement de cette nature, vécu par Baldé, l’épouse du personnage
principal. Hypnotisée, celle-ci resta insensible aux sollicitations de
sa belle-mère avec qui elle conversait. Ce n’est qu’à la fin « du film »
qu’elle put s’exprimer et raconter l’univers dans lequel elle était
plongée :
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Des gens étaient assis autour du repas. Ils étaient deux. Le plus
âgé avait craché dans la sauce. Et tous deux souriaient, contents
de ce qu’ils avaient fait... Ils étaient tout de blanc vêtus, dans une
tenue bouffante. Le plus âgé, je ne le connais pas. Je ne l’ai jamais
vu, mais le moins que je puisse dire, c’est Naalo en plus mûr. Le
second, lui, je le connais, c’est Sunuon, mon petit père (Hien,
1989 : 96).

Initiée dans une certaine mesure aux affaires du mystère, la
belle-mère avait compris le sens de l’apparition : Badé venait de voir
deux fantômes, son beau-père mort depuis 18 ans et le petit-frère
de celui-ci, Sunuon, toujours vivant. C’est là que résidait le mystère :
« Ou Sunuon était mort, ou il était sur le point de l’être » (ibid. : 98).
C’est la première hypothèse de Maaliyan qui s’avéra :
Maaliyan sortit de la maison. Elle allait prendre la route menant à
son lointain village natal, quand un jeune homme arriva sur une
bicyclette. Maaliyan sentit son cœur palpiter. Et la nouvelle qu’elle
redoutait tant tomba net : Sunuon était décédé au cours de la nuit,
d’une morsure de serpent (ibid.).

	La séquence onirique accrédite ici une certaine croyance
populaire qui considère comme morte ou sur le point de l’être, une
personne vivante vue en rêve en compagnie d’un défunt. Dans
cette interprétation, le sujet percepteur n’est affecté que par la
tristesse : la perte d’un être cher. Mais le rêve-vision peut révéler
une inquiétude encore plus profonde en étant l’annonce de la mort
imminente du sujet percepteur lui-même : si aucune démarche
rituelle de conjuration n’est entreprise, la prophétie se réalisera,
comme ce sera le cas dans ce roman.
	En somme, cette troisième partie, qui constitue le cœur de l’article,
a montré la diversité des mystèmes en se focalisant exclusivement
sur ceux de nature figurative, y compris les mystèmes oniriques dont
le contenu est fondamentalement figuratif. Au-delà de leur variété,
ils se caractérisent par leur polarisation axiologique qui, en affectant
les actants percepteurs, réoriente la plupart du temps le cours de
l’histoire.
Conclusion
	L’étude a permis, dans le cadre d’une interprétation intrinsèque, de
mettre en relief le statut particulier de certaines unités linguistiques
qui traversent la littérature africaine. La tâche interprétative a consisté
https://crossworks.holycross.edu/pf/vol89/iss1/12
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à analyser la composante sémantique de ces unités et à déterminer
les sèmes afférents marqueurs de la catégorie axiologique. Ces
sèmes afférents, relevant de la norme socioculturelle, sont à la
base du caractère mystique de ces signes. L’objectif n’était pas de
faire l’inventaire de tous ces signes, mais d’indiquer, par quelques
exemples, leur mode d’existence, fondé sur le paraître (signifié 1/
figuratif/sème inhérent) et l’être (signifié 2/axiologique/sème
afférent).
Cette étude s’inscrit, faut-il le rappeler, dans notre recherche
sur les modes d’intégration des pratiques rituelles dans la prose
littéraire. Il s’agira d’examiner, dans nos prochaines publications,
la fonction narrative que jouent les mystèmes dans le récit : dans
de nombreux cas de figure, cette phase de découverte des signes
mystiques joue le rôle de déclencheur du programme narratif rituel.
Ils jouent le rôle de fonction cardinale (voir Barthes, [1966] 1981)
dans le récit.
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